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Joan MARTÍNEZ PORCELL 
Es difícil señalar unos cuantos problemas o cuestiones filosóficas 
que sobresalgan por encima de otras en la vasta bibliografía de Eusebi 
Colomer. La cuestión de Dios ha sido una preocupación constante de 
su esfuerzo intelectual. Ya en su gran trilogía en la que estudia el pen- 
samiento alemán de Kant a Heidegger encontramos interesantes apor- 
taciones sobre las relaciones que deben guardar la filosofía con la teo- 
logía, supuesto el nuevo planteamiento epistemológico de la crítica 
postkantiana. «Uno no sabe qué admirar más: o la celosa clarividencia 
con la que Heidegger advierte el riesgo de objetivación y manipula- 
ción de Dios que se esconde en ciertas versiones de la ontoteología (...) 
o la cerrazón sectaria con la que, so pretexto de salvaguardar la pureza 
de la fe, priva a la teología de todo subsuelo filosófico para confinarla 
al ámbito de la experiencia mística. En resumen: la actitud de Heidegger 
ante la fe y la teología depende de su actitud ante la metafísica.»' 
Quede como prueba del afecto y admiración a tan gran maestro el 
intentar una visión panorámica del pensamiento de algunos filósofos y 
teólogos actuales de lo que bien podríamos titular las consecuencias de 
la actitud metafísica en la cuestión sobre Dios. 
1. La problemática actual en la cuestión sobre Dios 
El nuevo empuje de la escolástica de comienzos de siglo se vio ya 
muy enriquecido por su diálogo con la Fenomenología y el Existencia- 
-- 
l .  Eusebi COLOMER, El pensamiento alemán de Kant a Heidegger, vol. 111, Barcelona 1990. p. 
633. 
208 JOAN MART~NEZ PORCELL 
lismo. Gracias a la primera, se insiste en la importancia del método 
fenomenológico y se toma conciencia de la intencionalidad y la objeti- 
vidad, al menos tal como la formuló el primer Husserl. Ahí está sino la 
teoría de los valores de Scheler o la denuncia del formalismo kantiano 
que llevó a cabo Edith Stein; en contraste con el existencialismo, la 
filosofía más clásica reaviva la doctrina del ser y especialmente la 
cuesión de la distinción real. E. Gilson, J. Maritain y C. Fabro insisten 
en las repercusiones de la concepción tomista del esse; junto a H. Pfeil, 
M. Miiller, K. Rahner y J. B. Lotz son exponentes de la orientación 
más existencial del pensamiento tomista. 
Pero sin duda se debe a Joseph Maréchal el subrayar las exigencias 
intrínsecas del problema crítico e intentar una traducción de la termino- 
logía tomista al nuevo lenguaje crítico. Y no es únicamente la nueva Es- 
colástica quien siente el empuje de la modernidad. Desde el Instituto Fichte 
de Munich, la nueva escuela trascendental pone de manifiesto lo más ori- 
ginal del realismo de Fichte, entendido como el deseo de iluminar de un 
modo dinámico el sentido profundo de la existencia humana. 
Otro tanto habría que decir del principio dialógico elaborado sobre 
todo desde instancias personalistas. Desde los años veinte, F. Ebner, 
G. Marcel, Martin Buber y F. Rosenzweig insisten en que el «yo» úni- 
camente encuentra su salvación en el «tú», de tal modo que lo dialógico 
se convertirá poco a poco en un nuevo espacio donde replantear la pre- 
gunta metafísica. 
Pero sin duda hay dos obras que inciden especialmente en la toma de 
posición respecto a la cuestión de Dios. Una es Ser y tiempo de M. 
Heidegger, que pretende una crítica a la ontología clásica por su olvido 
del ser. Usando el método fenomenológico en el ámbito existencial, vuelve 
a replantear la pregunta por el ser. Existir es preguntarse por el ser, de 
ahí que sólo el hombre existe, ya que es el único capaz de tomar concien- 
cia de existir. Ser y tiempo se convierte en un estudio antropológico en la 
que la temporalidad y la angustia de la muerte toman la ventaja en el 
estudio de la existencia humana. Filósofos como K. Rahner y Max Müller 
se verán fuertemente influidos por estos análisis. 
La otra gran obra es Philosophie de K. Jaspers. En ella se constata 
cómo el hombre únicamente llega a intuir el ser después del fracaso de 
todos los seres de este mundo. Nuestra aspiración a poseer un Funda- 
mento trascendente se ve contrastada con lo inasequible de este Ser y 
abocada al fracaso de todo procedimiento racional. 
La filosofía clásica fue una filosofía realista, creyó en la realidad 
del sujeto humano y en la realidad que lo envuelve y, además, pensó 
que las dos realidades eran contingentes, que no existían por derecho 
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propio. Desde Kant, todo ello recibe una nueva orientación ya que una 
primera Causa no puede ser demostrada desde un punto de vista lógi- 
co. Desde entonces la cuestión sobre Dios está afectada del problema 
crítico. Tampoco desde la fenomenología existencia1 llegamos a un 
conocimiento objetivo de Dios, ya que se preocupa más por el sentido 
de Dios para el hombre que de su realidad objetiva. Siguiendo los pa- 
sos de Heidegger, el «sein» nunca es del todo distinto al «dasein». 
Permítasenos el estudio de algunas recientes aportaciones a la cuestión 
de Dios en las que, sin duda, repercuten algunos planteamientos 
epistemológicos a los que nos estamos refiriendo. 
La interpretación existencial y la desmitificación que llevó a cabo 
Bultmann eran un ejercicio de la hermenéutica que suponía a la vez los 
precedentes de Heidegger, Schleiermacher y Dilthey. Bultmann man- 
tiene que existe una relación vital entre el sujeto que se interroga y el 
texto estudiado, que su comprensión presupone una precomprensión del 
mismo; toda comprensión tiene, pues, un caracter interpretativo. Es 
evidente que toda hermenéutica de inspiración heideggeriana trata de 
concebir la comprensión de los textos no como una búsqueda objetiva 
de sentido, sino como una «auténtica» comprensión de la existencia, 
en cuanto que el hombre se deja interpelar por el ser a través del len- 
guaje. H. G. Gadamer, F. Fuchs o G. Ebeling fueron grandes sistema- 
tizadores de tal opinión. 
Es cierto que Bultmann recupera la afirmación de que el hombre 
está abierto existencialmente al problema de Dios, pero, si la Revela- 
ción carece de contenido objetivo y se desvirtúa su carácter histórico, 
¿por qué no olvidar el Evangelio y dejarse interpelar por el ser como 
hizo Heidegger? Si en Heidegger el hombre es interpelado por la voz , 
atemática del ser, en Bultmann es interpelado por la palabra in-objeti- 
va de Dios. 
También la filosofía trascendental de K. Rahner se pregunta por las 
condiciones a priori del conocimiento de fe. Intentando recoger la heren- 
cia del tomismo de Maréchal y la nueva orientación de la ontología de 
Heidegger, Rahner concibe al hombre como un espíritu en el mundo que 
permanece abierto a la Revelación de Dios en la historia. Su apertura 
atemática al ser es una experiencia trascendental dentro de la cual se da 
la experiencia concreta de cada objeto concreto. Dios se esconde en la 
trascendencia humana como su horizonte y condición. De hecho, cuando 
hablamos de Dios, hablamos de la totalidad de la realidad a la que está 
referida la autotrascendencia de nuestra conciencia. Estar referidos a Dios 
es una experiencia originaria y no puede confundirse con la reflexión 
objetivante sobre la referencia trascendental del hombre. 
- 
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Rahner resalta también que el hombre está abierto constitutivamente 
a Dios, pero priva al conocimiento de su carácter intencional. Da prio- 
ridad a la unidad óntica de acto de ser y acto de entender en el juicio 
por encima de la unidad intencional de sujeto y objeto y de esta mane- 
ra absorbe el ser de la realidad en el ser del juicio. Hay críticos que 
afirman que la interpretación que hizo Rahner del pensamiento realista 
se acerca demasiado a los postulados heideggerianos. 
En cualquier caso, nos basta constatar el alcance de los presupues- 
tos heideggerianos en muchas de las opciones recientes en cuanto al 
enfoque teórico de la cuestión de Dios. Permítasenos ahora un acerca- 
miento a tal problemática desde los planteamientos recientes de Urs 
von Balthasar. 
2. Acercamiento al pensamiento de Urs von Balthasar 
Hemos visto cómo Husserl pasa del subjetivismo al realismo origi- 
nando una corriente fenomenológica y como Heidegger centró el aná- 
lisis filosófico en el sentido del ser. Pero en los años ochenta la proble- 
mática viva se centra más bien en discusiones acerca de las relaciones 
entre ser y Dios. Balthasar incide en que pensar el ser es el camino 
natural por el cual Dios sale al encuentro del hombre. Su aportación 
podría llamarse una analogia entis in analogia fidei. 
Partiendo de la receptividad de lo finito y de la pasividad de la cria- 
tura ante Dios, Balthasar usa el principio dialógico para mostrar que el 
hombre debe abrirse a la realidad del otro. Desde el principio insiste 
en que el ser y el amor son coextensivos, y debido a la influencia que 
tuvo en su pensamiento la interpretación que hizo Erich Przywara de la 
distinción real de esencia y existencia como una polaridad en tensión, 
llega al problema de la analogía entendida como una semejanza dentro 
de una mayor desemejanza. 
Balthasar siguiendo a H. de Lubac, estudia el misterio de la partici- 
pación en los Padres y descubre que éstos insisten en un doble momen- 
to creacional. Existiría, según esta interpretación, una zona de transi- 
ción divino-humana por medio de la cual las creaturas participan de la 
realidad de Dios. Así parece entender la Sabiduría de Orígenes, el nni- 
ma mundi de san Agustín, la naturaleza de Eriúgena o el Dios-natura- 
leza de Goethe. 
Guiado por Siewerth, el cual considera que el ser es la primera se- 
mejanza divina y la mediación que permite la participación y la analo- 
gía, descubre que el misterio del ser no es Dios ni tampoco el ente fini- 
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to. El ser simple, infinito, universal, sagrado, vacío, nulitario no es ob- 
jeto de una creación sino de una concreación con los entes. En el mu- 1 
tuo necesitarse ser y entes ve Balthasar la creaturalidad del mundo. Así 
es como el misterio del ser recibe una posición de mediación entre Dios 
y el mundo. 
Esta participación primera y ejemplar de Dios permite entender que 
no es Dios quien entra directamente en la constitución de las cosas, 
sino el ser. De esta forma, Balthasar cierra las puertas al ontologismo 
panteísta. Pero, por otro lado, Dios es inmanente al ser y de esta forma 
evita el deísmo y el secularismo. Sin duda la clave de su aportación 
depende de su versión del ejemplarismo, ya que el ser es la primera 
copia o imagen que Dios se hace de sí mismo. El ser no es una creatura 
pero es concreado, en el sentido de que es condición de posibilidad de 
la creación; es realmente distinto de Dios y ejemplarmente idéntico a 
El. La identidad ejemplar del Ser-Arquetípico es la fuente de la analo- 
gía divino-creatural. 
Es mérito de Balthasar inscribir el objeto formal de la teología en 
el objeto formal de la metafísica. Desde la diferencia interpersonal 
trinitaria piensa justificar la diferencia entre Dios y mundo. En la ana- 
logía del ser, Balthasar incluye cuatro diferencias: la diferencia 
interpersonal, la diferencia ontológica de ser y ens; y las diferencias 
teológicas entre Dios y ser y entre Dios y mundo, vinculadas todas por 
la identidad ejemplar cuyo eje es la mediación del ser. 
3. El ser como 
Como hemos dicho, Balthasar se sintió impresionado por la inter- 
pretación que hizo Przywara de la distinción real de santo Tomás en- 
tendiéndola como polaridad de esencia y existencia, como una unidad 
en tensión, una especie de relación recíproca que hace que los polos se 
condicionen mutuamente, se presupongan, se remitan, se incluyan y se 
expliquen. Pero lo mejor de la distinción real es que su indisoluble re- 
lación recíproca nos sitúa a la vez ante el carácter misterioso del ser y 
ante el único y privilegiado acceso a Dios. Efectivamente, una estruc- 
tura en la que cada polo busca su salvación en el otro, en la que ambos 
están mutuamente referidos no puede explicarse por sí misma; de ahí 
2. Cf. E l i e c e r  PBREZ HARO, El misterio del ser, B a r c e l o n a  1994. 
- 
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que la afirmación de la distinción real es el punto clave en que se asienta 
la contingencia del ser finito y temporal. 
A mi modo de ver, si Przywara no hubiera perdido el carácter de 
plenitud del actus essendi tomista, reduciéndolo a pura existentia, se 
hubiera alcanzado más fácilmente el equilibrio en las relaciones de 
similitudo y dissimilitudo entre Dios el mundo. De hecho, la re-inter- 
pretación balthasariana de la polaridad con ventaja para la actualidad 
no vendría a compensar ninguna pasividad en la composición, en todo 
caso vendría simplemente a reforzar la prioridad que tiene el acto en 
toda síntesis, acto que por otro lado, no existe fuera de ella. 
Un punto clave del pensamiento de Balthasar lo ocupa su distin- 
ción entre Esse subsistens (Ipsum) y esse non subsistens. Sólo negando 
al ser la subsistencia o ser-en-sí es posible mantener el misterio en la 
mediación del ser. Balthasar interpreta la afirmación de que el «esse 
non est subsistens sed inhaerens» no en el sentido de la contingencia 
sino en el de la transicionalidad, de tal modo que la referencia al Ipsum 
Esse es indirecta y mediata, y así va acercándose al ser como primer 
efecto del Creador. 
Balthasar sigue a Henri de Lubac en dilucidar el misterio de la par- 
ticipación. Toda creatura se relaciona con Dios como el aire respecto 
al sol que ilumina; la luz del ser, por medio de la cual las creaturas 
participan del ser de Dios, no tiene su raíz en éstas, sino en Dios, el 
principio del ser. En cualquier caso, permanece el misterio. ¿Qué sig- 
nifica participar el ser?: el ser no es el ente, pero ningún ente es sin el 
ser. Justamente esta trascendencia del ser frente a todo ente es la lla- 
mada «diferencia ontológica». Tomás y Heidegger tuvieron esta común 
intuición, pero discreparon desde el inicio en su interpretación, ya que 
Balthasar señala la necesidad que el ser tiene de su fuente original: el 
influjo de Dios. Al elevar a Dios como fundamento libre del ser puede 
poner la pasividad en el actus essendi y ver el ser como gracia que nos 
envuelve, gracia de un Tú personal. 
Al igual que Balthasar habla de la diferencia ontológica entre ser y 
ente, habla también de la distinción real entre ser y esencia, es decir, 
de la polaridad que existe también entre lo universal y lo particular. 
Así como el ser es el fundamento de los entes, es también fundamento 
de la esencia universal. Ens viene definido a menudo como «esencia 
particularizada» y existentia, como «el estar ahí de una esencia»; el ser 
es como «una inmensa tela del ser, de infinita capacidad», afirmacio- 
nes que nos hacen pensar nuevamente en el ser como una especie de 
infinito entre Dios y el mundo. 
Ahora bien, Balthasar piensa que si Dios fuera inmediatamente el 
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ser de todas las cosas, serían inevitables los  cortoci circuitos teológicos» 
y tendríamos el panteísmo. Por otro lado, si el ser que inmediatamente 
actualiza y sostiene el mundo no es Dios, aunque no deje de ser divino, 
no habría presencia de Dios en la creación. Tenemos aquí de nuevo la 
negación de que las relaciones Dios-mundo sean biunívocas, cosa dis- 
tinta a explicar cómo sucede este misterio: ¿cómo explicar la participa- 
ción en Dios sin concebirla como un desgranarse el ser divino y distin- 
guirla de la participación de la gracia? 
Balthasar, siguiendo a Dionisio, nos recuerda el ser como el pri- 
mer, immediato y universal efecto mundano de Dios; la primera reve- 
lación natural de Dios, el protoobjeto o misterio primordial; el theon 
que posibilita una inmanencia e inhabitación de Dios en el mundo. Así 
el camino de acceso a Dios pasa por el ser, que es el lugar de la Reve- 
lación de Dios. 
Balthasar piensa en una especie de reino intermedio que sin ser un 
reino subsistente pertenece de pleno derecho al ámbito de la realidad, 
y encuentra precedentes en el cielo como mediación bíblica, en la Sa- 
biduría como primicia de la Creación, en el nous de Plotino, en la tie- 
rra de san Agustín, en las potencias de ser de Dionisio, y en estrecha 
relación con este último, en el actus essendi tomista. El ser es lo divi- 
no, aunque no al modo de Schelling que lo hace entrar en la construc- 
ción de Dios, sino algo divino que no es Dios. 
En todos estos intentos especulativos se muestra la mediación entre 
el Creador y su mundo, aunque llama la atención sobre todo la especial 
interpretación del actus essendi tomista y la exaltación del elemento 
platónico de su síntesis. Según esto, la creación tendría dos momentos 
simultáneos aunque distintos: el primero correspondería a la «primera 
creatura», al objeto principal de la acción divina, la materia divina de 
la cual se hace lo demás; y el segundo corresponde a la plasmación de 
los entes concretos. No se excluye la mediación del Verbo, pero se in- 
tegra la mediación del ser dentro de una visión cristocéntrica, en la que 
ontología y cristología muestran su correlación. 
La mediación del ser es natural y no sobrenatural, ya que el sentido 
de la mediación es explicar la participación de la creatura en Dios, la 
intimidad de Dios en su creación, asegurando al mismo tiempo su tras- 
cendencia. La producción del ser sería la participación originaria y pri- 
mera, distinta aunque inseparable de la participación que es propia de 
los entes. Ahora bien, lo inmediatamente participado no es Dios sino la 
semejanza divina del ser, participando en la cual los entes alcanzan una 
auténtica participación en Dios. 
Entre Dios y la creatura reina el «protofenómeno de objetividad»; 
el ser es quod profundius omnibus inest, pero su unidad con Dios hace 
que no sea un estorbo entre Dios y el mundo sino una irradiación o 
emanación no panteísta de Dios. Balthasar, tomando la afirmación 
tomista de «esse rerum Jluit a Verbo», piensa que no se opone la me- 
diación del ser a la mediación teológica del Verbo, ya que lo que parti- 
cipa del ser, participa también del Logos. No se trata de un proceso 
necesario, ya que la emanación del ser es libre; no es una primera de- 
gradación del Dios sino una primera copia o semejanza del Ejemplar 
divino. 
Balthasar supone, según esto, que el ser es abstracto, vacío, univer- 
sal, una especie de irrealidad que sólo en los entes alcanza colorido y 
concreción. Dios abstrae de su realidad personal una primera «idea» 
que lo refleja: la idea del ser, que luego se concreta en las creaturas. 
La creación, o concreación, es un único acto atravesado de una cierta 
dualidad, de la que surge a la vez ser y esencia. 
La mediación del ser permite entender la distinción del orden de la 
naturaleza y el de la gracia, ya que en ambos órdenes se realiza una 
comunicación de Dios al mundo de modos distintos: en el ámbito natu- 
ral, se trata de la participación en Dios a través del don del ser, mien- 
tras que en el sobrenatural se trata de la participación inmediata en Dios 
mismo. 
Ahora bien, la diferencia ontológica debe leerse como signo del 
amor. La forma suprema de la analogía del ser es una analogía trinitatis. 
El ser regalado a las esencias finitas tiene una fluidez y transicionalidad 
que refleja la Trinidad. La Trinidad es el lugar metafísico-teológico de 
la creatura. Balthasar rechaza todo tipo de identidad que comprometa 
la radical diferencia entre Dios y mundo, pero ahora, influenciado por 
Gustav Siewerth, abre una nueva vía: la de la identidad ejemplar, la 
cual no significa la destrucción de la maior dissimilitudo de la analo- 
gía, ya que la identidad no significa una equiparación substancial sino 
ejemplar. El ser es «un infinito mar del ser» y lo que los panteísmos 
captan no es a Dios sino al ser, sin haberlo comprendido en su función 
de mediador. 
El Verbo deposita la esfera de la idealidad en la protosemejanza 
del ser, y en esta idea original «abstraida» del Verbo está la inmediata 
causa ejemplar del mundo. Se trata, siguiendo a Siewerth, de la irrzpli- 
catio ideal de lo que se despliega en la multitud de esencias. El ser no 
es ninguna realidad junto a Dios, sino una «Idea» cuya realidad cae en 
el pensamiento divino. El esquema se resuelve en: Dios (Verbo) -Idea 
del ser- mundo. El ser de Balthasar es una primera autocsmunicación 
de Dios en la creación en la que no es personalmente Dios quien se 
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entrega a la creatura sino el don del ser. La unidad ejemplar une a Dios 
y la creatura en la mediación del ser que permite explicar su relación 
según el esquema epifánico de Fundamento-imagen. 
Una lectura clásica de santo Tomás deberá salvar numerosos esco- 
llos si quiere tener al ser como protoser en mediación. Sin quitar nin- 
gún mérito a la contribución de Balthasar, su síntesis está fuertemente 
influida de una filosofía trascendental que hunde sus raíces en la 
fenomenología existencia1 de Heidegger. 
Podríamos releer páginas enteras de muy diversos autores en los 
que, de un modo u otro, resuena la voz de Heidegger. En esta breve y 
rápida visión panorámica no hemos pretendido más que hacer justicia 
al acertado juicio de Eusebi Colomer, cuando afirma: «no olvidemos 
nunca que en Heidegger el ser no es un ente, sino el horizonte históri- 
co-trascendental, en el que aparece todo ente. Es claro en cualquier caso 
que en su pensamiento no hay lugar para aquella audaz identificación 
del ser, en su plenitud autosubsistente, con Dios, que, al decir de E. 
Gilson, 'es el bien común de la filosofía cristiana como  cristiana'^^. 
Joan MARTÍNEZ PORCELL 
Passeig Dr. Vich 1 
E-08530 LA GARRIGA (Barcelona) 
3. Cf. COLOMER, El pensamiento 623. 
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Summary 
Among the main philosophical problems dealt with by Eusebi Colomer, the paper 
emphasizes the main consequences of Heidegger's Metaphysics in the issue of God 
today, or in other words, the new relationship there should be between philosophy 
and theology, given the new epistemological viewpoint of criticism after Kant. The author 
briefly analyses the dialogue between Classical philosophy with phenomenology and 
with existentialism at the beginning of the century, with special mention of Joseph 
Maréchal; the dialogical principie elaborated mainly by personalists; and the influence 
of two great works: Being and Time by M. Heidegger, and Philosophy by K. Jaspers. 
Bultmann's existential interpretation and K. Rahner's transcendental philosophy 
are clear examples of the influence these ideas have in the theological world. Finally, 
the article seeks to make an approach to Urs von BalthasarJs thought, and to the 
influence Siewerth and Przywara had on it, with special reference to the question of 
being as ((mediation)) between God and his creation. 
